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Abstract. This paper illustrates Hegel’s criticism of the reduction of reality to 
thought in the idealism which he believed to be peculiar to the Indian spirit. The 
paper starts by analyzing the metaphors of dream and mesmerism. Hegel 
deducted these metaphors from anthropology and he largely used them to describe 
the ways in which Indian idealism is structured. We outline Hegel’s 
interpretation of some central concepts of Indian philosophy and religion, especially 
those of Brahman and Yoga. Then we reach the rebound which is proper of every 
idealism of this kind: the resolution of material reality into an absolutized, and 
therefore absolutely empty, thought turns ipso facto into a subjection of thought to 
reality in its harshest and most natural shape, represented in India by castes. 
Finally, we trace Hegel’s criticism of Romantic irony, and in particular of 
Friedrich Schlegel. We show that irony ends up subjecting the spiritual dimension 
to superstition and to bare reality, like Indian idealism. However, irony starts 
from an absolutization of a form of thought which is very far from the Indian one. 
 
 
Come ogni altro argomento hegeliano profondamente 
teoretico, anche il tema dell’idealismo andrebbe affrontato 
soprattutto dal lato speculativo. Tuttavia non risultano meno 
rilevanti le critiche che Hegel rivolge ad alcune sue forme 
astratte: riverberandosi sul concetto stesso che egli ne ebbe, 
queste critiche indicano almeno come non lo si debba intendere, 
in particolare se si considera la varietà di Vorstellungen 
idealistiche presenti al tempo. Infatti l’influenza kantiana su 
quanti si pretendevano grands hommes aveva permesso loro di 
ridurre nuovamente l’idealismo a quello «scandalo della 
ragione» su cui il grande Regiomontano aveva già impresso il 
sigillo della sua confutazione, e di impiegare poi questa 
contraffazione come un atto d’accusa contro i veri grands 
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hommes del tempo1. Ma, com’è noto, fu soprattutto nei 
confronti di Fichte che si assisté ad incredibili fraintendimenti: 
dal vecchio Nicolai, che consigliava terapie a base di 
sanguisughe contro «l’idealismo trascendentale di Kant, 
degenerato alla fine nel goffo idealismo visionario che si trova 
nei recentissimi scritti di Fichte, giacché questo filosofo spaccia 
tutte le cose fuori di noi per nostri propri prodotti»2, alle dame 
jenesi che si chiedevano stupite: «ma [scil.: Fichte] crede almeno 
all’esistenza di sua moglie? No? E la signora Fichte lascia 
correre?»3. A simili fraintendimenti non sfuggì nemmeno 
                                                          
1 G. W. F. HEGEL, Vorlesungen über die Geschichte der Philosophie, in Werke in zwanzig Bänden. Auf 
der Grundlage der Werke von 1832–1845 neu edierte Ausgabe. Redaktion E. Moldenhauer und 
K. M. Michel, Suhrkamp, Frankfurt am Main 1969–1971, vol. XX, p. 387; Lezioni sulla storia 
della filosofia, a cura di E. Codignola e G. Sanna, La Nuova Italia, Firenze 1981, III II, p. 342; 
per il passo equivalente nell’edizione delle Vorlesungen. Ausgewählte Nachschriften und Manuskripte 
del corso del 1825–1826, si veda il vol. IX, pp. 160–161, in cui tuttavia manca l’espressione 
francese. Fra costoro si può citare Krug, sostenitore d’un kantismo di stampo chiaramente 
fenomenista in cui fra l’Io e le cose in sé sarebbero poste le rappresentazioni che il primo si 
forgerebbe delle seconde, e col quale Hegel aveva già chiuso i conti a Jena nel primo numero 
del «Kritisches Journal» col Wie der gemeine Menschenverstand die Philosophie nehme. Partendo dalla 
sua posizione ‘trascendentale’ – se tale può esser definita – Krug riteneva che fosse propria 
anche di Schelling, solo che quest’ultimo recideva il legame con le cose in sé riassorbendole 
nell’Io e sostenendo così un idealismo dogmatico: donde la celebre pretesa che il filosofo di 
Leonberg gli deducesse non «l’intero sistema delle nostre rappresentazioni» ma «una sola delle 
nostre rappresentazioni determinate», come la luna con tutte le sue fasi, il Brocken, un cavallo (W. 
T. KRUG, Briefe über den neuesten Idealism, Müller, Leipzig 1801 (rist. anastatica Aetas Kantiana, 
Bruxelles 1969), p. 31) o la sua celeberrima penna (ivi, p. 72). 
2 F. NICOLAI, Beispiel einer Erscheinung mehrerer Phantasmen, «Neue Berlinische Monatsschrift», 
vol. I, 1799, p. 354. Nel 1790 Nicolai aveva sofferto di allucinazioni in cui gli apparivano 
fantasmi, e su consiglio di Hufeland ne era guarito applicandosi sanguisughe «im Aster» (ivi, p. 
331), dandone poi notizia in questo scritto del 1799 in cui concludeva dicendo che le «creazioni 
del mio Io. […] al pari della rappresentazione del signor professor Fichte […], che io posso 
distruggere applicandomi sei sanguisughe alla parte opposta rispetto alla mia testa, non hanno 
la realtà dell’Io empirico di questo filosofo» (ivi, p. 359). Altrove, ponendo il caso «che il signor 
Fichte si fosse rimpinzato troppo con un arrosto di lepre od il signor Schelling con una coscia 
di cinghiale selvatico […] ed ora il primo non potesse assolutamente tendere alla destinazione 
dell’uomo come vorrebbe, o costringere a far capire al grande pubblico la più recente filosofia, 
e l’altro non potesse continuare a lavorare […] alla deduzione delle categorie della fisica», ne 
seguirebbe che entrambi finirebbero per dipendere «da una piccola dose di rabarbaro […], il 
cui contenuto […] non esiste nella loro intelligenza pura […] ma esiste realmente ed 
interamente al di fuori della loro rappresentazione» («Neue Allgemeine Deutsche Bibliothek», 
Bd. LVI, pp. 174–175, nota). 
3 H. HEINE, Zur Geschichte der Religion und Philosophie in Deutschland, in Werke und Briefe in zehn 
Bänden, hrsg. von H. Kaufmann, Aufbau Verlag, Berlin und Weimar 1972, Bd. V, p. 276; Per la 
storia della religione e della filosofia in Germania, in IDEM, La Germania, a cura di P. Chiarini, Bulzoni, 
Roma 1979, p. 284. 
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Goethe, irritato non tanto dallo scherzo sofistico di un filosofo 
sull’eternità della natura4, quanto piuttosto da quella che vedeva 
come una totale riduzione della natura al Non–Io, frainteso 
come un qualcosa di meramente posto dall’Io: e pur 
biasimando il conflitto fra il Wissenschaftslehrer e le Brüderschaften, 
vide maliziosamente nei sassi con cui gli studenti fracassarono 
le finestre di casa Fichte «il modo più scortese per convincere 
dell’esistenza del Non–Io»5. 
Ma di simili Vorstellungen Hegel non ebbe a soffrire 
eccessivamente – per lo più a causa dei mutati interessi del 
momento, concentrati soprattutto sulla wirkliche Vernünftigkeit o 
sulla vernünftige Wirklichkeit, con tutto ciò che ne conseguiva dal 
lato politico e religioso. Il che può certo sorprendere per una 
filosofia che si definiva «idealismo», ed anzi «idealismo 
assoluto», intendendo per idealismo «la proposizione, che il 
finito è ideale», ossia il «non riconoscere il finito come un vero 
essere»6. La definizione – come ogni definizione, e ciò vale 
particolarmente per Hegel – è problematica, ed il problema sta 
tutto nel comprendere che cosa si debba intendere per «idealità 
del finito», tanto più se si considera che di solito, di fronte  a 
posizioni che sembravano far propria ed anzi massimizzare tale 
idealità, Hegel finiva per accrescere la sua abituale asprezza. 
Fra queste ve n’è una che risulta particolarmente interessante, 
perché nella sua semplicità evidenzia al meglio lo scacco cui 
                                                          
4 Tale fu, com’è noto, l’irritazione dell’Olimpico nel leggere le prime pagine della Prefazione alla 
Fenomenologia (sulla questione ed i problemi annessi, cfr. l’esauriente inquadramento teoretico in 
G. RAMETTA, Filosofia come «sistema della scienza». Introduzione alla lettura della Prefazione alla 
Fenomenologia dello spirito di Hegel, Tamoni, Schio 1992, pp. 79–93). 
5 J. G. Fichte im Gesprach. Berichte der Zeitgenossen, hrsg. von E. Fuchs in Zusammenarbeit mit R. 
Lauth und W. Schieche, Frommann–Holzboog, Stuttgart – Bad Cannstatt 1978, Bd. I. 1762–
1798, p. 223, n. 229 (test. risalente al 1823–1824). Già all’epoca dei fatti, il 10 aprile 1795, 
Goethe scriveva a Voigt: «ha dunque visto l’Io assoluto in grande imbarazzo, e da parte dei 
Non–Io, che tuttavia son stati posti, è certo assai scortese volare attraverso i vetri» (ivi, p. 262, n. 
286). 
6 G. W. F. HEGEL, Wissenschaft der Logik, in Gesammelte Werke. In Verbindung mit der Deutschen 
Forschungsgemeinschaft herausgegeben von der Rheinisch–Westfälischen Akademie der Wissenschaften,  Bd. 
XXI, hrsg. von F. Hogemann und W. Jaeschke, Meiner, Hamburg 1984, p. 142; Scienza della 
logica, trad. di A. Moni, rev. e nota intr. di C. Cesa, intr. di L. Lugarini, Laterza, Roma–Bari 
19965, p. 159) 
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vanno tutte incontro, ed in certo qual modo perfino il processo 
stesso con cui decedono: l’idealismo indiano. Così è chiamato da 
Hegel anche nelle lezioni sulla storia della filosofia7, ma si tratta 
del raffinamento dell’orientamento o dell’atteggiamento 
generale del Volksgeist indiano, definito appunto idealistico. 
Certo, considerare l’India – tanto nelle sue produzioni 
filosofiche e religiose quanto nella Denkart überhaupt – una terra 
«idealistica», non era una novità: già Schelling scriveva nel 1803 
che la religione indiana costituiva «il più antico idealismo»8, e 
sei anni più tardi Friedrich Schlegel affermava che, 
considerando che «il concetto dell’egoità spontanea è comune a 
tutti i sistemi indiani» al pari della «derivazione di tutte le forze 
materiali dall’essenza spirituale», «si potrebbe chiamare idealista 
quasi tutta la filosofia orientale», che arriva a coincidere «con 
ciò che nella filosofia europea vien chiamato idealismo»9, e che 
anzi quest’ultimo non è che «una debole scintilla prometeica, 
semplicemente rubata e sempre sul punto di spegnersi, rispetto 
                                                          
7 Cfr. Vorlesungen über die Geschichte der Philosophie, in Vorlesungen. Ausgewählte Nachschriften und 
Manuskripte, Bd. VI, pp. 395–396: «nel mondo indiano […] il pensiero, il raccogliersi dell’anima 
in sé, la sua elevazione all’universalità, si costituisce per sé […]. Quest’astrazione ed il divenire 
dell’anima per se stessa nel modo più astratto è lo scopo; […] possiamo chiamarlo 
«sostanzialità intellettuale» […]. Questa sostanzialità è il fine; ma nella filosofia è in generale il 
fondamento essenziale, l’inizio; è questo idealismo, per cui il pensiero è per sé, il pensiero è il 
fondamento della verità. È una grande scoperta dell’elemento orientale in generale. Così 
l’elemento orientale è essenzialmente in questa intuizione universale – intuizione poiché nella 
sua astrazione è essenzialmente identico, immobile in sé». Nel presente saggio ci si soffermerà 
solo sulla trattazione delle lezioni sulla filosofia della storia del Wintersemester 1822/1823 
(Vorlesungen über die Philosophie der Weltgeschichte (1822/23). Nachschriften von K. G. J. v. Griesheim, 
H. G. Hotho und F. C. H. V. v. Kehler, in Vorlesungen. Ausgewählte Nachschriften und Manuskripte, 
Bd. XII, hrsg. von K. Brehmer, K.–H. Ilting und H. N. Seelmann, Meiner, Hamburg 1996; 
Filosofia della storia universale. Secondo il corso tenuto nel semestre invernale 1822–23, a cura di S. 
Dellavalle, Einaudi, Torino 2001, d’ora innanzi citate come Wg), che costituiscono il primo 
impatto hegeliano con l’Oriente, ancora privo di riferimenti filosofici, e che nondimeno 
presenta tratti generali che rimarranno immutati nelle Darstellungen successive. 
8 F. W. J. SCHELLING, Vorlesungen über die Methode des academischen Studiums, in Schellings Werke 
nach der Originalausgabe in neuer Beck und Oldenbourg, München 1927, Bd. III, p. 320; 
Lezioni sul metodo dello studio accademico, a cura di F. Palchetti, pref. di C. Cesa, Arnauld, Firenze 
1989, pp. 74–75. 
9 F. SCHLEGEL, Über die Sprache und die Weisheit der Indier. Ein Beitrag zur Begründung der 
Altertumskunde, in Kritische Friedrich–Schlegel–Ausgabe, I, Bd. VIII. Studien zur Philosophie und 
Theologie, Hrsg. von E. Behler und U. Struc–Oppenberg, Darmstadt, München – Paderbon – 
Wien, Verlag Ferdinand Schöningh, Zürich, Thomas–Verlag, 1975, p. 229. 
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alla piena vampa celeste del sole» incarnata dall’«abbondanza di 
forza e di luce dell’idealismo orientale»10. 
Rispetto a tale genericità concettuale, ed in particolare a 
quella dell’odiato Schlegel, Hegel affermava che 
nell’approcciarsi all’India «bisogna abbandonare quelle idee 
superficiali sulla religiosità indiana e sul suo contenuto che in 
parte hanno origine da categorie prese a caso dalla nostra 
cultura ed in parte da una filosofia europea spesso assai 
confusa»11, e se è pur vero che anch’egli giudica e manda 
secondo ch’avvinghia, non è men vero che, al pari del Minosse 
dantesco, almeno lo fa sulla base di esami accurati fondati su 
                                                          
10 Ivi, p. 305. Se in questo scritto l’idealismo presenta una valutazione ambigua, decisamente 
negativa sarà invece nelle Lezioni sulla filosofia della storia del 1828, ove Schlegel continua a 
ritenere «inclinazione dominante dello spirito indiano» l’indirizzo idealistico «nel senso più 
deciso e pienamente assoluto della parola» perché considera «l’intero mondo dei sensi» come 
«un’illusione nulla e l’Io nella più intima unificazione con la divinità», da cui deriverebbe quella 
«piena ed egoistica autoillusione ed una demoniaca autodivinizzazione» che costituirebbe il 
Buddhismo (F. VON SCHLEGEL, Philosophie der Geschichte. In achtzehn Vorlesungen gehalten zu Wien 
im Jahre 1828, in Kritische Friedrich–Schlegel–Ausgabe, I, Bd. IX. Hrsg. von J.–J. Anstett, 
Darmstadt, München – Paderbon – Wien, Verlag Ferdinand Schöningh, Zürich, Thomas–
Verlag, 1971, p. 133), di cui già in precedenza aveva esecrato il «sentiero dialettico od 
idealistico» che «porta in un caos di vuote astrazioni e del tutto naturalmente nel puro nulla» 
(ivi, p. 80). 
11 Humboldt–Rezension, in Werke in zwanzig Bänden, Bd. XI, p. 203; trad. in G. W. F. HEGEL, Due 
scritti berlinesi su Solger e Humboldt, a cura di G. Pinna, Liguori, Napoli 1990, p. 181. Su questo 
punto l’atteggiamento dei filosofi fu incredibilmente unitario. Probabilmente perché attaccato 
direttamente dal «venerabile bramino e spregiator della carne» (Schelling a Windischmann, 
München, 30 luglio 1808, in Aus Schellings Leben. In Briefen, hrsg. von G. L. Plitt, Olms, 
Hildesheim–Zürich–New York 2003, Bd. II. 1803–1829, p. 128) con la sua «descrizione crassa, 
estremamente generica ed incompleta del panteismo» buddhista (Schelling a Schubert, München, 
28 aprile 1809, in ivi, p. 153), per tratteggiare la quale aveva fatto amplissimo ricorso alla 
terminologia dell’Identitätsphilosophie, Schelling si augurava contro Schlegel: «si possa presto por 
fine a questi eccessi d’una nuova bacchettoneria, che oggi traffica col timor di Dio e la 
religione, ed a cui congiunge la vita e l’essenza più sciolta e rilassata, come pure ai tentativi di 
preparare coi fiori dell’Antichità, i profumi indiani e le radici della scienza orientale un veleno 
narcotico e sconquassatore dei nervi che storpia tutte le forze indipendenti dello spirito!» 
(Schelling a Schubert, München, 11 marzo 1809, in ivi, pp. 149–150). Qualcosa di simile contro 
Schlegel si trova anche in Fichte: «ma che qualcuno, che notoriamente non ha compreso la 
filosofia della sua epoca, di cui non sa parlare perché non capisce, – che, quando apre la bocca 
per proprio conto, esibisce superficialità, confusione, insensatezza, contraddizioni, […] filosofi 
bene quando comincia col Greco o col Sanscrito – questo è solo il più fastidioso mezzo 
dell’avventatezza di allontanarsi da sé, di valere nell’ambito in cui si crede di poter valere – di 
distogliersi da quello che si deve studiare, una morte per la profondità, contro cui è doveroso 
mettere fedelmente in guardia» (J. G. FICHTE, Wissenschaftslehre 1810, in J. G. Fichte-
Gesamtausgabe der Bayerischen Akademie der Wissenschaften, II, Bd. XI, p. 306). 
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fonti storiche (praticamente sbagliate), senza abbandonarsi agli 
arbitrî dell’immaginazione. Ed appunto sulla base di queste 
fonti, il filosofo delinea il senso in cui il Volksgeist indiano va 
considerato idealista: esso è tale perché manifesta «l’unità 
dell’esserci dell’esteriore e dell’interiore», che costituisce la 
prima forma d’idealismo e più in generale è «il fondamento di 
ogni verità», perché equivale all’«unità del singolare con 
l’universale»12. A questo punto il problema sta tutto nel modo 
in cui gli Indiani concepiscono tale unità; più precisamente il 
problema sta nel fatto che non la concepiscono ma solo la 
rappresentano, la immaginano, ed è allora inevitabile che proprio 
perciò la immaginino come un’unità immediata e che dunque il 
loro idealismo risulti «privo di ragione, della mera 
immaginazione, senza libertà, un mero sognare, dove la verità 
gioca un ruolo solo relativo e la massa del contenuto è 
costituita dall’immaginazione astratta»13. Rispetto alla Cina, 
dove «tutto è intelletto privo di fantasia» ed in cui l’interiore è 
esteriore – in cui la coscienza è determinata solo dalle 
condizioni esteriori e pertanto è a sua volta esteriore, gettata 
fuori di sé – in India ci si trova sul versante opposto, v’è pura 
fantasia senza intelletto, l’esteriorità svanisce completamente 
nell’interiore tutto diviene un mondo spirituale, «lo spirito si 
costruisce il suo mondo da sé e dà al mondo la forma 
dell’idealismo» o, secondo la versione del capitano von 
Griesheim, «il mondo sensibile si dissolve nel pensiero e si 
costruisce così il suo mondo»14, nel senso che ogni aspetto della 
realtà subisce il gioco della fantasia che lo mantiene in un 
rovesciamento ed in un fluttuare perpetuo. In altri termini, qui 
Realität e Wirklichkeit sono poste come una cosa sola e, qualsiasi 
sia il regno naturale a cui appartiene, ogni finitezza è 
Manifestation15 diretta dell’assoluto; le differenze sono sì presenti 
                                                          
12 Wg, 168 e 170; 181 e 183. 
13 Ivi, 167; 180. 
14 Ivi, 165 e 167; 178 e 180. 
15 Nel senso indicato nella Scienza della logica – in palese riferimento alla Darstellung 
schellinghiana del 1801: l’assoluto come Manifestation non è «il suo a p p a r i r e  i n  u n  
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«ma in modo tale che queste sono attraverso l’intero e l’intero è 
attraverso di esse», venendo meno quella distinzione fra la 
singolarità delle cose e quel «che di universalmente essenziale 
che è separato dalla loro singolarità»16, in cui è da riconoscersi il 
centro nevralgico dell’oggettività del pensiero e che, nella sua 
interezza, costituisce il nesso concreto che lega ogni parte con 
tutte le parti di questo complesso» chiamato ‘mondo’17 in 
quanto verständiger Zusammenhang18. 
Non è allora un caso che nell’esposizione hegeliana dell’India 
ricorra ossessivamente la metafora del sogno, diffusissima in 
un’epoca che seguiva per antitesi il sospetto illuminista nei 
confronti dei sogni dei visionari, dilettandosi di Symboliken des 
Traumes e Nachtseiten der Naturwissenschaften, e più in generale di 
démons de la nuit. Ma a questi interessi dell’epoca Hegel è 
avverso e rievocando implicitamente gli splendori dei lumi, 
ribadisce che «l’uomo sano è separato essere–per–sé»19 e «del 
verace l’uomo si fa consapevole solo nell’attività del pensiero», 
non con i vaneggiamenti dei sogni – questi non sono anzi 
nemmeno degni d’esser conservati20. E scrive infatti nel passo 
forse più completo sulla vita indiana: 
«la vita indiana è così una vita sognante. Proprio nel sogno si 
verifica infatti che l’uomo non distingua la sua realtà effettuale, che è 
per sé, la sua personalità che è per sé, da ciò che gli è esteriore, 
                                                                                                                      
a l t r o , ma si manifesta; vale a dire che nella sua esteriorità è l u i  s t e s s o » (Wissenschaft der 
Logik, cit., Bd. XII, p. 201; 610) 
16 Wg, 173 e 169; 186 e 181. 
17 G. W. F. HEGEL, Enzyklopädie der philosophischen Wissenschaften im Grundrisse, in Gesammelte 
Werke, Bd. XX, hrsg. von W. Bonsiepen un H. C. Lucas, unter Mitwirkung von U. Rameil, 
Meiner, Hamburg 1992, § 398 A, p. 395; Enciclopedia delle scienze filosofiche in compendio con le 
Aggiunte a cura di L. von Henning, K. L. Michelet e L. Baumann, vol. III. Filosofia dello spirito, a cura di 
A Bosi, Utet, Torino 2005, pp. 151–152 (d’ora in poi Enz.). Quando si citeranno le aggiunte 
(siglate con Z), ci si riferirà all’edizione presente nei Werke in zwanzig Bände, Bd. VIII–X. 
18 Wg, 168; 181. 
19 Ivi, 97; 177. 
20 G. W. F. HEGEL, Vorlesung über die Philosophie des Geistes Berlin 1827/1828. Nachgeschrieben von 
Johann Eduard Erdmann und Ferdinand Walter, in Vorlesungen. Ausgewählte Nachschriften und 
Manuskripte, Bd. XIII, hrsg. von F. Hespe und B. Tuschling, Meiner, Hamburg 1994, 
rispettivamente pp. 101 e 45; Lezioni sulla filosofia dello spirito. Berlino, semestre invernale 1827–28, a 
cura di R. Bonito Oliva, Guerini, Milano 2000, pp. 182 e 150 (d’ora innanzi Geist). 
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venendo meno in tal modo tutti i nessi dell’esteriorità, così come la 
comprensione del mondo esterno. Nella vita sognante degli Indiani 
non è presente il libero essere–per–sé del soggetto e degli oggetti 
esterni, l’allontanamento del soggetto da essi e di essi dal soggetto. 
Nei sogni, inoltre, vengono espresse le profondità più profonde 
dello spirito, anche se queste sono, per altro verso, folli [e] 
coincidono con i più grandi vaneggiamenti [Faselei]. Negli Indiani 
vediamo così la consapevolezza dell’idea suprema, delle 
determinazioni più sublimi, ma mescolata con i voli più arbitrari 
dell’immaginazione [mit dem willkürlichsten Wolkengestalten]»21. 
Se ora si getta uno sguardo alle trattazioni hegeliane del 
sogno, si ritrovano le medesime espressioni: la differenza fra 
sonno e veglia riguarda solo la «forma dell’essere–per–sé»22, che 
soltanto nella veglia è effettiva come «coscienza ed intelletto», 
onde ci si sa opposti al mondo esterno «come concreta totalità 
di determinazioni, nella quale ogni membro occupa il proprio 
posto, determinato al tempo stesso da e con tutti gli altri»23, 
mentre nel sonno «mi ritraggo, sprofondo in me stesso, ma 
non in quanto io mi pongo di contro alla mia universalità, ma 
in quanto mi immergo nella sostanzialità, che è la potenza del 
singolo»24, uno stato d’indifferenziazione, in cui l’anima è 
immersa «nella sua unità priva di differenze»25 e l’intelletto e la 
ragione sono completamente inattivi26. Guardando al suo uso 
metaforico, il sognare degli Indiani sta allora a significare 
proprio quell’assenza della dimensione intellettuale che in primis 
significa assenza di Festigkeit, ossia di determinatezza, e se 
questo comporta una fluidità che si risolve nella «esaltazione 
bacchica dove non c’è membro che non sia ebbro»27, allora si 
                                                          
21 Wg, 167; 180. 
22 Geist, 46; 151. 
23 Enz., § 398, A, 395; 151–152. 
24 Geist, 67; 153. 
25 Enz., § 398, Z, X, 90; 153. 
26 Cfr. ivi, § 398, Z, X, 93; 156. 
27 G. W. F. HEGEL, Die Phänomenologie des Geistes, in Gesammelte Werke, Bd. IX, hrsg. von W. 
Bonsiepen und R. Heede, Meiner, Hamburg 1980, p. 35; Fenomenologia dello spirito, trad. di E. De 
Negri, La Nuova Italia, Firenze 1996, p. 27. 
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ha sì una certa «consapevolezza della vita suprema, di quanto è 
veramente sostanziale», dell’unità spirituale, ma tale 
consapevolezza non riesce nemmeno ad elevarsi a se stessa, 
conosce soltanto dei (pur) «bei riverberi speculativi», ma svolti 
in modo arbitrario, «confusi e mescolati con rappresentazioni 
di carattere sensibile»28, perché manca quell’essenziale passaggio 
attraverso l’intelletto e la ragione che soltanto può fornirne la 
chiara coscienza e la dimostrazione – quindi manca la vera e 
propria coscienza filosofica. Ma a rigor di termini non si ha 
nemmeno coscienza stricto sensu: finché l’uomo non si distingue 
dal mondo o, più in generale, finché non tiene fermo il 
determinato in quanto determinato, cogliendolo nella sua 
specifica determinatezza, non c’è vera coscienza29. Per Hegel, 
benché come ogni altro uomo anche l’Indiano abbia di fronte a 
sé il mondo, tuttavia non lo riconosce come tale ma lo investe 
e traveste della sua fantasia, lo antropomorfizza 
arbitrariamente. Non a caso questa caratterizzazione del 
mondo indiano era già presente in modo pressoché identico 
negli attacchi a fenomeni ampiamente diffusi al suo tempo, 
come quello celeberrimo contro coloro che «si abbandonano 
all’incomposto fermentare della sostanza […] imbavagliando la 
coscienza e rinunciando all’intelletto», disprezzando la 
«determinatezza (il horos)» e dando «campo libero 
all’accidentalità del contenuto, ora in esso al proprio capriccio», 
e che finiscono per immergersi in nient’altro che in una 
«estensione della sostanza che si riversa in un’infinita varietà, 
senza aver forza di tenerla a freno», partorendo una Weisheit 
che in questo sueño de la razón (e dell’intelletto) appunto «altro 
non è che sogno»30. Non si tratta solo della glänzende 
                                                          
28 Wg, rispettivamente 193 e 221; 215 e 226–227; sui «spekulative Anklänge» cfr. anche ivi, 198; 
221–222. 
29 Cfr. ivi, 194; 216–217: «la verità della consapevolezza ha infatti luogo laddove l’uomo si sa 
libero come autocoscienza infinita al suo stesso interno, da cui egli distingue il mondo come un 
qualcosa che si consolida in sé [Befestigendes]. Non appena egli ha conseguito libertà e saldezza 
[Festigkeit] in sé, anche gli oggetti esterni acquisiscono confini [Grenzen] e saldezza [Festigkeit], 
ottengono cioè una solida [feste] fondazione grazie allo stato di veglia da lui raggiunto. 
30 G. W. F. HEGEL, Die Phänomenologie des Geistes, 14; 6. 
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Einbildungskraft dei più esaltati e confusi fra loro31, ma di 
posizioni più generali sulla filosofia che riponevano peso 
eccessivo sull’elemento intuitivo e su un’esagerata polemica 
contro il Verstand, e che da alcuni decenni si erano presentate 
nella veste d’una sensibilità diffusa. Così Herder si 
entusiasmava per il «bello, ampio spazio della fantasia»32 che 
regnava nel Sacontala, per quella gran «quantità di 
rappresentazioni tanto sublimi quanto delicate che invano si 
cercherebbe in un Greco»33, ed anzi rispetto a cui «perfino la 
Grecia appare povera per contrasto, ed ancor più le terre 
nordiche»34, perché qui 
«il meraviglioso è ovunque estremamente naturale. Nella natura 
indiana tutto è animato; qui parlano e sentono fiori, alberi, l’intero 
creato. L’intero creato è manifestazione di Dio in questa e quella 
trasformazione. Ovunque spiriti agiscono su spiriti; gli involucri e le 
forme che li circondano e li rappresentano sono Maya, una piacevole 
illusione. In questo tipo di rappresentazione in cui tutto si tocca così 
sommessamente e dolcemente, tutto può divenire da tutto 
conservando le eterne forme originarie. Il grande dramma del 
mondo diventa un gioco mutevole per i sensi; il senso interno, che 
ne gode nel modo più intimo e più profondo, è quiete dell’anima, pace 
divina»35. 
In Hegel la descrizione ritorna identica à la lettre, ma col 
giudizio capovolto, giacché per il filosofo si tratta 
semplicemente delle assurdità della schwärmerische Phantasie d’una 
coscienza inconsapevole di sé: 
                                                          
31 G. W. F. HEGEL, Vorlesungen über die Geschichte der Philosophie, in Werke in zwanzig Bänden, Bd. 
XX, p. 444; Lezioni sulla storia della filosofia, cit., III II, p. 407. Hegel si riferisce a Görres, al 
wahnwitzig Görres, come lo definiva a ragione Schelling (Schelling a Windischmann, München, 8 
dicembre 1808, in Aus Schellings Leben, Bd. II, p. 137). 
32 J. G. HERDER, Über ein Morgenländisches Drama. Einige Briefe, in IDEM, Werke in Zehn Bänden, 
Bd. VIII. Schriften zur Literatur und Philosophie 1792–1800. Hrsg. von H. D. Irmscher, Frankfurt 
am Main, Deutschen Klassicher Verlag, 1998, p. 62. 
33 J. G. HERDER, Vorrede zur zweiten Ausgabe von G. Forsters «Sakontala», in IDEM, Werke in Zehn 
Bänden, Bd. VIII, p. 987. 
34 J. G. HERDER, Über ein Morgenländisches Drama. Einige Briefe, cit., p. 68. 
35 J. G. HERDER, Vorrede zur zweiten Ausgabe von G. Forsters «Sakontala», cit., p. 988. 
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«notiamo certo che sono tanto generosi da comunicare il loro 
modo d’essere; ma dobbiamo dire che questa generosità ha il suo 
fondamento in una cattiva rappresentazione di se stessi e nel fatto 
che l’uomo non ha ancora in sé il contenuto della libertà, dell’eterno, 
di ciò che veramente è in sé e per sé, che egli non sa ancora il suo 
contenuto, la sua determinazione, come superiore al contenuto 
d’una fonte, d’un albero»36. 
A tutto ciò va associato un’altra serie d’immagini, che 
rimanda per un verso alla «bellezza senza forza» che odia 
l’intelletto37 e per l’altro alle malattie nervose e soprattutto allo 
stato d’ipnosi o, come si diceva all’epoca, di «sonnambulismo 
magnetico» o «mesmerico»: 
«è noto che esiste una bellezza specifica della donna, in cui il suo 
viso non ha il rossore della salute, bensì compare dall’interno, come 
un soffio dello spirito, un rossore più fine, in cui tutti i tratti 
mostrano dolcezza. Le donne presentano questa dolce bellezza 
alcuni giorni [dopo] il parto. La si ha anche nello stato del 
sonnambulismo, […]. Tale bellezza della debolezza di nervi la 
vediamo nella figura indiana, la bellezza dell’anima sensibile 
[empfindlichen], la quale soffre tuttavia di debolezza e a cui manca uno 
spirito libero, fondato in sé»38. 
Nevrastenia e mesmerismo si trovano al centro del capitolo 
che «è in generale il più difficile, perché il più oscuro»39 
dell’antropologia, die fühlende (träumende nel 1827) Seele, quale 
grado dell’anima che «è per sé il grado della sua oscurità, in 
quanto le sue determinazioni non si sviluppano in contenuto 
                                                          
36 G. W. F. HEGEL, Vorlesungen über die Philosophie der Religion, in Vorlesungen. Ausgewählte 
Nachschriften und Manuskripte, Bd. IV, hrsg. von W. Jaeschke, Meiner, Hamburg 1984, p. 496 
(corso del 1827). 
37 G. W. F. HEGEL, Die Phänomenologie des Geistes, 27; 6. 
38 Wg, 167–168; 180–181. Il capitano von Griesheim ha «stato magnetico» anziché «stato del 
sonnambulismo», ma il significato è lo stesso. Giova rammentare che il Mesmerismo che 
attrasse i pensatori ed i letterati del primo Ottocento – in primis Poe – non era più il metodo 
originario di Mesmer, ma la rielaborazione che ne aveva dato il marchese de Puységur, una 
sorta di protoforma di ipnotismo in cui, eliminati magneti e baquet, ci si affidava unicamente 
all’immaginario fluido magnetico che sarebbe uscito dai polpastrelli del magnetizzatore. 
39 Geist, 88; 170. 
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cosciente e intelletto»40 e, presentandosi come stato, sono 
malattie. In particolare la «debolezza di nervi» ritorna spesso in 
riferimento alla maggior ricettività nei confronti di stati ed 
elementi naturali al di sopra dei quali sta e deve stare l’uomo 
colto41, costituendo «un impedimento alla connessione con il 
mondo esteriore», e lo stesso è da dirsi del mesmerismo, 
«depressione dell’uomo» in cui «lo spirito ricade nel suo essere 
invischiato con la natura»42, che a maggior ragione si può 
considerare stato patologico perché in esso la volontà e la 
coscienza del magnetizzato sono annullate in quanto 
sottoposte in toto a quelle del magnetizzatore – uno stato di 
piena passività nell’unico senso in cui è possibile per lo spirito, 
che per sé è pura attività. Se ora si considera in che senso 
nell’idealismo indiano – ed in generale in ogni idealismo di tal 
sorta – lo spirito possa subire una passività patologica affine a 
quella dello stato magnetico, dal momento che (contrariamente 
al singolo soggetto) non ha un altro rispetto a cui sottomettersi, 
ne consegue che si sottometterà solo a se stesso, e nel 
medesimo modo in cui avveniva nel sogno: quindi la passività 
dello spirito, la sua vera e propria malattia, sta di nuovo nel suo 
soccombere dinanzi a sé, cioè nel suo ricadere o rimanere 
fermo in una sua forma inferiore, subcoscienziale ed immediata43, 
ovvero nell’Einbildungskraft, e più precisamente nella Phantasie, 
l’»attività che liberamente combina e sussume»44 e che al tempo 
stesso è «il punto mediano, nel quale l’universale e l’essere, il 
                                                          
40 Enz., § 404, A, 403; 184. 
41 Geist, 69; 126. In tale debolezza di nervi rientrano anche le sensazioni: «uno fragile di nervi 
può avere sensazioni, là dove il riflessivo deve attraversare molte mediazioni» (Geist, 96; 177). 
42 Geist, rispettivamente 97, 99, 101 e 53; 177, 179, 181 e 112. 
43 Cfr. Enz., § 404, A, 403; 184: «la forma più vera dello spirito, esistendo in una forma più 
subordinata ed astratta, racchiude un’inadeguatezza che è la malattia». Cfr. altresì ivi, § 398, Z, 
vol. X, 90; 153: «che però lo spirito, il quale nella sua verità va concepito come pura attività, 
comprenda in sé gli stati del sonno e della veglia, deriva dal fatto che esso è anche anima, ed in 
quanto anima, si abbassa alla forma di qualcosa di naturale, di immediato e di passivo. In questa 
figura, lo spirito non fa che subire il proprio essere per sé. Si può pertanto affermare che il 
risveglio è dovuto al fatto che il lampo della soggettività traversa la forma dell’immediatezza 
dello spirito». 
44 Ivi, rispettivamente § 456, 450; 316, e § 457, A, 451; 318. 
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proprio e ciò che è trovato, l’interno e l’esterno sono fusi in 
unità perfetta». Lo è perché unifica ciò che è interno con 
l’esterno nel senso che si appropria dell’immediato 
determinandolo come universale, «porta il contenuto interiore 
a farsi immagine ed intuizione – e ciò si esprime dicendo 
ch’essa lo determina come essente»45. È proprio perché 
costituisce una prima forma di oggettività del pensiero, ancora 
immediata ed astratta, che Hegel usa il termine Phantasie 
quando si riferisce a quelle posizioni che assolutizzano la 
soggettività di contro al reale, riversando su quest’ultimo quella 
«brodaglia» formulata «movendo dal cuore, dalla fantasia, 
dall’intuizione accidentale»46. Infatti nella fantasia l’intelligenza 
perviene sì all’autointuizione «nella misura in cui il suo 
contenuto, da lei stessa ricavato, ha esistenza figurata»47, ma si 
tratta del riversarsi immediato dell’interno nell’esterno, del 
configurare le determinazioni della realtà in un modo che non è 
ancora concettuale. L’opposizione fra universale e particolare 
continua a sussistere proprio in quanto il secondo è stato 
annullato nel primo, ovvero perché il particolare incarna sic et 
simpliciter un universale che gli si è imposto. Nel caso 
dell’idealismo indiano tutto questo giunge al parossismo: 
infatti, per essere fantasia autenticamente simbolica, essa non 
dovrebbe scegliere «altro materiale sensibile all’infuori di quello 
il cui indipendente significato corrisponde al contenuto determinato 
dell’universale da tradurre in immagine»48, mentre in India è 
l’intero mondo empirico che viene assunto come diretta 
manifestazione dell’assoluto49. In questo modo, tanto dal lato 
conoscitivo – anche solo meramente erudito –, quanto da 
                                                          
45 Ivi, § 457, A, 451; 319. 
46 G. W. F. HEGEL, Grundlinien der Philosophie des Rechts, in Werke in zwanzig Bänden, Bd. VII, pp. 
19 e 12; Lineamenti di filosofia del diritto, a cura di G. Marini, Laterza, Roma–Bari 1999, pp. 9 e 4.  
47 Enz., § 457, 450; 318. 
48 Ivi, § 457, Z, 269; 319. 
49 Cfr. Wg, 169–170; 182: «il materiale sensibile viene trasportato, nella sua forma immediata e 
grezza, nell’universale, non viene idealizzato per mezzo della forza dello spirito» ma «solo 
recepito nell’universale venendo così ampliato fino all’incommensurabilità, così come il divino, 
per mezzo di tale materiale, viene bizzarramente distorto». 
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quello della vita comune, si spalancano le porte alla peggiore 
Schwärmerey: tutto diventa significativo ma secondo un 
significato dato ad arbitrio, le relazioni vengono imposte alla 
realtà in modo sconnesso perché la realtà stessa viene mediata 
dalla forza dell’immaginazione – uno stato di estrema 
eccitazione che porta ad un’involontaria ed inevitabile 
menzogna50. 
Ma appunto perciò si mostra la verità della saggezza di 
Orazio: «naturam expelles furca, tamen usque recurret» (Ep., I, 
10, 24), ove per «natura» si deve intendere la natura in senso 
stretto. Infatti, se non è sorretto dall’intelletto o meglio dalla 
ragione, che si volge anche contro la possibile solidificazione 
operata dall’intelletto, questo processo della Phantasie diviene 
superstizione, perché ciò in cui lo spirito ripone l’immediata 
esistenza dell’universale diviene ipso facto la sottomissione dello 
spirito stesso ad un elemento oggettivo che egli ha snaturato e 
ha reso essenza di sé, elevandolo perciò ad assoluto da adorare 
e dinanzi a cui sottomettersi51. Ora, proprio questo è uno dei 
due possibili scacchi cui va inevitabilmente incontro ogni 
posizione che identifichi immediatamente pensiero e realtà, e 
che proprio nel Volksgeist indiano risulta evidentissimo. Infatti 
nel momento in cui si tiene ferma quest’unità immediata e si va 
alla ricerca di qualcosa che sia essenziale, vi sono solo due 
possibilità: o ci si indirizza all’unità stessa, «il terreno privo di 
contenuto» che è perciò immune dal mutamente perenne, 
oppure ci si volge al «multiforme» che – per l’identificazione 
immediata di spirito e realtà – è sua volta immediatamente l’uno 
                                                          
50 Cfr. ivi, 166; 179: «la facoltà di cogliere [Auffassung] la realtà è condizionata dalla debolezza, 
dallo stato di eccitazione dei nervi, il che impedisce loro di sopportare gli oggetti esterni, 
l’esserci saldo [festes] e determinato; al contrario, nella misura in cui il cogliere la realtà li 
coinvolge, si trasforma per gli Indiani in un sogno febbrile. Essi non sono in grado di 
sopportare nessuna realtà effettuale determinata [e] non possono che sognare e mentire. 
Altrettanto poco sono in grado di mentire a ragion veduta. Dei loro scritti ci si può fidare tanto 
poco come delle loro narrazioni». 
51 Cfr. ad esempio G. W. F. HEGEL, Grundlinien der Philosophie des Rechts, § 66, A, 142; 67: 
«alienazione della razionalità intelligente, moralità, eticità, religione si presenta nella 
superstizione, nell’autorità e nel pieno potere concessi ad altri, di determinare e di prescrivere a 
me quali azioni io debba compiere». 
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stesso, per transeunte e dissolventesi che sia52. In entrambi i 
casi si tratta di  «una lotta con questi sogni, un lottare sognante, 
un cercare, un anelito [Sensucht], che giunge soltanto al risultato 
di proiettarsi da un estremo al suo opposto»53 e che Hegel 
distingue nell’astrazione della vuota interiorità degli Yogi e dei 
Buddhisti da un lato e nell’immediata incarnazione dell’assoluto 
nei Bramini dall’altro. Nel primo caso abbiamo «un innalzarsi 
alle sfere più astratte», una «negazione assoluta di se stessa» da 
parte dell’autocoscienza, «un’autorinuncia a sé» in cui 
compaiono certamente i già citati riverberi speculativi ma solo 
come una consapevolezza insufficiente e confusa di tale unità54. 
Ciò accade in particolare col Buddhismo (ai tempi di Hegel 
praticamente sconosciuto), qualificato come Religion des 
Insichseins, del quieto essere entro sé, in cui la sfrenatezza è 
placata e traspare una mitezza che si effonde su tutto55, ma è 
anche il fondamento delle pratiche degli Yogi, in cui l’esigenza 
di rendersi conformi all’assoluto passa attraverso la rinuncia 
«ad ogni vitalità, ad ogni rapporto concreto» ed in primo luogo 
alla propria vitalità intesa come dimensione fisica e spirituale, 
con mortificazioni e torture protratte all’infinito per annichilire 
                                                          
52 Wg, 194; 216. La distinzione è formulata molto chiaramente: «in questa trasformazione di 
Dio in un che di sensibile vanno distinti due aspetti: se cioè il panteismo, la rappresentazione di 
tale unità, sia senz’altro universale, se colui, il quale si trova nella rappresentazione di tale unità, 
divinizzi senz’altro tutto il mondo sensibile, sia cioè tutto circondato da una finitezza che deve 
essere intesa come divinità, o se la trasformazione di Dio in un che di sensibile si concentri su 
di un punto centrale immediatamente presente e si limiti ad esso. Questa differenza si presenta 
anche come distinzione tra diversi popoli. Il frazionamento universale del panteismo 
appartiene all’India del bramanesimo, il secondo atteggiamento, invece, al principio buddista o 
lamaista» (ivi, 170–171; 183). 
53 Ivi, 194; 217. 
54 Ivi, 197; 221. 
55 G. W. F. HEGEL, Vorlesungen über die Philosophie der Religion, Bd. IV, p. 212 (corso del 1824); 
nello specifico si tratta di rendersi uguali a Dio che è pensato come nulla. Questo «non significa 
altro che: Dio non è assolutamente nulla di determinato, è l’indeterminato; non esiste nessuna 
determinatezza di qualsiasi specie che convenga a Dio; egli è l’infinito», e per giungervi si deve 
astrarre da ogni determinazione: qui «il culto principale dell’uomo è di unificarsi con questo 
nulla, sbarazzarsi di ogni coscienza e di tutte le passioni. Qui il culto consiste nel trasportarsi in 
quest’astrazione, in questa perfetta solitudine, in questo completo vuoto, in questa rinuncia, nel 
nulla. Se l’uomo lo ha raggiunto, è allora indistinguibile da Dio, è eternamente identico a Dio» 
(ivi, pp. 464–465 [corso del 1827]). 
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ciò che appare reale ma che si giudica illusione56. Al di là 
dell’esito assolutamente vuoto a cui si giunge, proprio tale 
attenzione ossessiva nei confronti di aspetti che dal punto di 
vista spirituale sono indifferenti produce esattamente il 
contrario di quanto si propone, giacché ne dimostra la realtà e 
proprio attraverso il duro lavoro della sua negazione e 
dell’importanza affidata alla sua negazione (e quindi a ciò che si 
deve negare), cadendo in una condizione di totale dipendenza 
ed anzi di dominio (Herrschaft) dell’esteriore57. 
Tuttavia questa condizione celebra i suoi fasti nell’altro 
suicidio del pensiero: poiché tutto è risultato della medesima 
unità, ne è manifestazione immediata, ogni aspetto indifferente 
diviene essenziale ed anzi più essenziale del pensiero stesso: 
ovvero, se tutto fluisce egualmente dal Brahman, allora anche 
eventi naturali come la nascita sono essenziali e la posizione in 
cui ci si trova a nascere viene considerata ancor più 
determinante dell’individualità della persona stessa58. Se spirito 
e natura sono un’identità od un’unità immediata, la natura è 
immediatamente considerata spirito – ma altrettanto 
immediatamente lo spirito è considerato natura, ergo le 
differenze naturali sono considerate ipso facto differenze 
                                                          
56 Ivi, p. 244–245 (corso del 1824). In tutte le sue esposizioni dell’indische Welt, Hegel si 
sofferma a lungo sulle espiazioni, come peraltro tutti gli autori dell’epoca. 
57 Wg, 191; 213. 
58 Peraltro Hegel vi vede anche l’esigenza che il «rapporto con Brahm non sia semplicemente 
fuga, rinuncia della vitalità, ma che sia anche posto in modo affermativo. […] Questo non può 
essere altro che la forma dell’esistenza immediata. Questo è un passaggio difficile per la 
rappresentazione. Ciò che è solo interiore, solo in sé, è solo esteriore; quindi questa astrazione 
è ora immediatamente solo il sensibile, solo l’esteriorità sensibile; quindi, in quanto il rapporto 
di cui qui si parla è il rapporto interamente astratto con questa sostanza interamente astratta, 
allora il rapporto affermativo è altrettanto astratto, di conseguenza immediato […]. Con ciò è 
posto […] che il rapporto con Brahm, dell’autocoscienza con lui, sia un rapporto immediato, 
naturale, quindi in quanto rapporto naturale è un rapporto innato, un rapporto posto dalla 
nascita» (Vorlesungen über die Philosophie der Religion, Bd. IV, pp. 247–248 [corso del 1824]). La 
differenza viene intesa in questo senso: come si deve distinguere il semplice pensare dell’uomo 
dalla «coscienza del pensiero in quanto universale, essente in sé», così «esistono in generale due 
classi di uomini: gli uomini come uomini semplicemente pensanti, come uomini in generale, gli 
altri come quelli che sono la coscienza del pensiero in quanto essere assoluto. Questa è la casta 
dei bramini, dei rinati, nati due volte, una volta in modo naturale, l’altra volta pensando, che 
perciò possono venire considerati e chiamati anche rinati» (ivi, pp. 248–249. Per i passi paralleli 
del corso del 1827, cfr., ivi, pp. 493–495). 
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spirituali, la nascita in una determinata casta, che è un evento 
puramente accidentale, viene considerata una proprietà 
spirituale essenziale. Da ciò non può che conseguire la «più 
totale abiezione morale»59 e, in fondo, una conclusione che non 
è poi troppo diversa da quella fenomenologica della frenologia: 
«l’essere dello spirito è un osso»60. Assumendo la natura come 
immediatamente identica a sé e sprofondando il tutto nel gioco 
della sua immaginazione, lo spirito stesso ricade totalmente 
nella natura che innalza al di sopra di sé. 
Se ora si salta in Occidente ed in una posizione che 
apparentemente si trova all’estremo opposto, si vedrà che 
secondo Hegel anch’essa percorre il medesimo tragitto 
dell’idealismo indiano, partendo da un’ipertrofia dell’elemento 
interiore – in questo caso dell’Io accolto aconcettualmente da 
Fichte – per giungere alfine al rifiuto della testimonianza dello 
spirito ed alla sottomissione ad elementi naturali assolutizzati, 
allo spirito che è «un osso». E si tratta in questo caso della 
posizione che incarna in modo massimo l’idealità del finito ed 
al tempo stesso costituisce per Hegel la massima 
assolutizzazione della soggettività: quel «famoso, sedicente 
aristocratico fantasma»61 che è l’ironia di Friedrich Schlegel, la 
soggettività pura consapevole della vacuità e della nullità di 
ogni contenuto62, che se ne sta «al di sopra del determinato» ma 
«in quanto si sa come al di sopra»63. Qui il finito è davvero 
                                                          
59 Wg, 191; 213. 
60 G. W. F. HEGEL, Die Phänomenologie des Geistes, 190; 216. 
61 G. W. F. HEGEL, Solger–Rezension, in Werke in zwanzig Bänden, Bd. XI, p. 254; trad. in G. W. 
F. HEGEL, Due scritti berlinesi su Solger e Humboldt, cit., p. 95. 
62 «Se il risultato – lo spirito per sé essente, nel quale ogni mediazione si è superata – è inteso in 
senso puramente formale, privo di contenuto, in modo che lo spirito non venga saputo come in 
sé essente, ed al tempo stesso come oggettivamente dispiegantesi, allora quella soggettività 
infinita è l’autocoscienza soltanto formale, che si sa in se stessa come assoluta: l’ironia. Questa 
ironia sa annientare e vanificare ogni contenuto oggettivo, ed è pertanto essa stessa assenza di 
contenuto e vanità, che si conferisce da sé per determinazione un contenuto: un contenuto, 
quindi, accidentale ed arbitrario. Un contenuto ch’essa padroneggia senza lasciarsene vincolare; 
e, mentre presume di stare sulla più alta vetta della religione e della filosofia, ricade piuttosto 
nel vuoto arbitrio» (Enz., § 571, A, 554; 432–434). 
63 G. W. F. HEGEL, Philosophie des Rechts. Mitgeschrieben von Johann Rudolf Ringier (WS 1819/20),  
in Vorlesungen. Ausgewählte Nachschriften und Manuskripte, Bd. XIV, hrsg von E. Angehrn, M. 
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ideale e l’oggettivo, come ogni positività, è svanito into air, into 
thin air di fronte alla potenza del soggetto, che è l’unico punto 
saldo o fermo (fest). Tuttavia, siccome qui è presente in modo 
estremamente forte l’interesse sostanziale, tale assoluta 
instabilità comporta da sé la ricerca d’un punto fermo, che però 
non si può trovare nell’attività del pensiero, perché quest’ultima 
è puramente vuota e destabilizzatrice. Ora, dal momento che lo 
spirito non riesce a trovarsi nella propria oggettività, dovrà 
rinvenire un festes Punkt in qualcosa in cui l’assoluto sia 
immediatamente dato ed in cui ci si possa assopire, in un 
predominio dell’oggettivo in senso astratto, in cui la già citata 
intelligente Vernünftigkeit si alieni più o meno totalmente in riti, 
adorazioni di oggetti, immagini, in rapporti comunque «esterni, 
quindi non liberi, non spirituali e superstiziosi», ma soprattutto 
in ministri che le impongano «la direzione della volontà e della 
coscienza dall’esterno», corrompendo in tal modo «alla radice il 
diritto e la giustizia, l’eticità e la coscienza, la responsabilità ed il 
dovere»64. 
Così si spiegava per Hegel quello che stupiva Goethe, quel 
«caso così strano, che nella più alta luce della ragione, 
dell’intelletto, […] un talento eccellente e coltissimo sia indotto 
a prendere il velo»65, ossia il fatto che nel 1808 Friedrich 
Schlegel si fosse convertito al Cattolicesimo: 
                                                                                                                      
Bondeli und H. N. Seelmann, Meiner, Hamburg 2000, p. 76. Cfr. Solger–Rezension, 233; 76, in 
cui l’ironia è appunto definita «una posizione aristocratica, che è venuta a capo della cosa (Sache) 
e allo stesso tempo sta al di sopra di essa. Di fatto essa è venuta a capo della cosa nel senso che 
l’ha messa da parte: una posizione sta al di sopra di essa perché di fatto ne è al di fuori. 
L’autocosciente vanificazione dell’oggettivo si è data il nome di ironia». In linea di massima, 
quando Hegel parla (male) dell’ironia, il principale accusato è Friedrich Schlegel, «padre 
dell’ironia» che «ha sempre mostrato di stare sulla vetta più alta della filosofia, senza però mai 
dimostrare di esser penetrato in essa e di possederne almeno una coscienza ordinaria. Il suo 
acume e le sue letture spesso l’hanno fatto venire a contatto con problemi comuni alla filosofia 
e alla religione […]. Ma il genere di soluzione cui accenna ovunque […] è da un lato una 
soluzione soggettiva, che così o altrimenti può convenirsi a lui come individuo, ma dall’altro 
lato l’intera serie delle sue affermazioni dimostra che l’esigenza della ragione pensante, insieme al 
problema fondamentale che essa pone, e l’esigenza di una scienza filosofica consapevole e 
sincera verso se stessa gli sono rimaste estranee» (ivi, 234; 77). 
64 Enz., § 552, A, 533–534; 404. 
65 Goethe al conte Karl Reinhard, 22 giugno 1808, cit. in E. BEHLER, U. STRUC–OPPENBERG, 
Einleitung a Kritische Friedrich–Schlegel–Ausgabe, Bd. VIII, p. CXXVIII. 
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«questa aspirazione ad alcunché di saldo ha gettato altri nella 
religiosità positiva, nel Cattolicesimo, nella superstizione, nel 
miracolo,  per avere qualcosa di saldo, poiché tutto vacilla per la 
soggettività interna. Essa vuole volgersi con tutta la forza dell’animo 
al positivo, piegare la testa dinanzi al positivo, gettarsi in braccio a 
quel che è esterno»66. 
                                                          
66 G. W. F. HEGEL, Vorlesungen über die Geschichte der Philosophie, in Werke in zwanzig Bänden, Bd.. 
XX, p. 418; Lezioni sulla storia della filosofia, cit., III II, p. 371 (trad. mod. secondo il testo della 
prima edizione di Michelet). 
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